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Resumen: En este texto se discuten los principios para la critica de la nocién de
cultura nacional y discernir la dialéctica de su identidad politico-cultural, desde una
perspectiva filosofica orientada por las inconsistencias de la relacién entre los
Estados-nacién y la dindmica de mercado a nivel global, mds que por la
interpretacion del sentido de tradiciones culturales e identificaciones étnicas o por
las pretensiones liberales de un sistema integrador de la diversidad cultural. Para
ello, se partird del diagndstico de Hannah Arendt de los dos principales sintomas
del imperialismo como correlato de la consolidacién del Estado-nacién: el racismo y
las personas sin-Estado. A partir de ello, se discutird desde una perspectiva
decolonial apoyada en Frantz Fanon, Tzvetan Todorov y Houria Bouteldja la
posibilidad de una accién politica emancipadora por quienes son excluidos de la
nacion. Finalmente, a través de Giorgio Agamben, Judith Butler, Alain Badiou y
Slavoj Zizek se discutird la identidad politico-cultural del sujeto que pretende
superar las inconsistencias del nacionalismo, considerando la performatividad de su
intervencion del espacio publico, la naturaleza de los acontecimientos politicos que
genera y la critica de la ideologfa requerida para precisar el sentido dialéctico de sus
estrategias.

Palabras clave: Cultura nacional, Identidad politico-cultural, Teorfa critica,
Pensamiento decolonial, Dialéctica.

Abstract: This text discusses the principles for the critique of the notion of
national culture and discerning the dialectic of its cultural-political identity, from a
philosophical perspective oriented by the inconsistencies of the relationship
between nation-states and market dynamics at the global level, instead of by the
interpretation of the meaning of cultural traditions and ethnic identifications or by
the liberal pretensions of an integrating system of cultural diversity. Based on
Hannah Arendt’s diagnosis of the two main symptoms of imperialism as correlate
of the consolidation of the Nation-State: racism and the stateless, the possibility of
an emancipatory political action of the excluded from the nation will be discussed
from a decolonial perspective supported by Frantz Fanon, Tzvetan Todorov and
Houria Bouteldja. Finally, through Giorgio Agamben, Judith Butler, Alain Badiou
and Slavoj Zizek, the cultural-political identity of the subject who tries to overcome
the inconsistencies of nationalism will be discussed, considering the performativity
of his intervention in the public space, the nature of the political events that
generates and the critique of the ideology required to specify the dialectical sense of
his strategies.
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La identidad cultural predominante del orden global moderno y
contemporéineo es la nacionalidad, que se consolidé desde finales del
s. XVIII con el triunfo de la Revolucién francesa como objetivo
fundamental para la integracién de los Estados. Desde entonces, nos
organizamos primordialmente en ordenamientos que imponen
identificarnos con cierta nacionalidad, explicita o técitamente, bajo la
amenaza de ser excluidos de la comunidad en caso de no coincidir con
sus criterios.

Tal forma de justificar la pertenencia politica ha generado una serie
de contradicciones que se manifiestan como sintomas de
problemiticas prevalentes de nuestra civilizacién. Desde los origenes
de su hegemonia, lo cotidiano es presenciar conflictos migratorios, la
proliferacién de refugiados y personas sin Estado, o la accién de la
fuerza represiva del Estado contra grupos minoritarios por motivos
racistas.

Ante la reproduccién de zonas de exclusion como rasgo
caracteristico del actual orden politico-cultural —desde politicas
discriminatorias que niegan acceso a derechos bésicos, pasando por la
construccién de muros y la formacién de guetos, hasta centros de
detencién, campos de refugiados y de concentracién—se impone la
exigencia de identificar los principios que mds alld de circunstancias
especiﬁcas generan sistemdticamente estos conflictos.

En este texto se pretende explorar de manera critica esta
sistematicidad inconsistente, a través del andlisis de concepciones
filoséficas  fundamentales y  pertinentes del  panorama
contempordineo, con el fin de aportar a la comprensién de una posible
dialéctica de la identidad politico-cultural en nuestros tiempos, util
tanto para el analisis de situaciones concretas como para la toma de
decisiones de los propios actores involucrados en los conflictos de
exclusion.

La eleccidon de los autores y su fundamentacién se basa en que
ofrecen un marco bdsico y consistente que permite conceptualizar la
problemitica en una perspectiva lo suficientemente universal como
para, desde ahi, iniciar una discusién que ponga en cuestién la
ocurrencia de distintos casos particulares €n sus propios contextos
histéricos, sociopoliticos y culturales.

En un primer momento, con base en los analisis de Hannah Arendt
acerca del desarrollo del imperialismo, se discutiran los limites y
contradicciones de la nocién de Estado-nacién como la forma de
organizacién resultante del triunfo de la burguesia en la lucha por la
hegemonia politica durante el s. XVIII en virtud de su actividad
econémica y de la paulatina desintegracion de las estructuras politico-
culturales del Antiguo régimen. Los dos principales sintomas que a su
juicio  se manifestaron con el tiempo como inconsistencias
estructurales propias de esta transicién son el racismo, como forma de
identificacién cultural y medida de exclusién politica impuesta por las
naciones metropolitanas sobre sus colonias, y una crisis sistémica de
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migrantes y refugiados cuya expresion radical lleva a la proliferaciéon
de personas sin Estado, lo cual marca el limite de la aplicacién de los
derechos a los que aspiran las comunidades modernas e incluso
inhabilita la nocién misma de derechos humanos.

La justificacién para recurrir a Arendt como punto de partida, por
tanto, es que su andlisis discierne con claridad el origen histérico de la
organizacién politica que nos interesa y la légica elemental del
desarrollo de sus contradicciones a partir de su aplicacién concreta,
los cuales a mi parecer son los elementos minimos para comenzar una
discusion filoséfica al respecto y una critica radical de su modelo, que
posibilitaria abrir el horizonte de perspectivas politico-culturales
alternativas. A su vez, la particularidad existencial de Arendt en estas
coyunturas —como pensadora de origen judio que tuvo que realizar
su obra en el exilio— le permitié involucrarse de manera cercana al
problema de la definicién de las identidades de los grupos a los que se
les exigié asimilarse a distintas tendencias modernizadoras, algunas de
las cuales terminaron por volverse totalitarias —problema que, como
veremos, permanece latente hasta la fecha—.

Posteriormente, a partir de este diagndstico, se discutird la
posibilidad de desarrollar un posicionamiento politico que afronte las
contradicciones generadas por el imperialismo en una lucha por la
emancipacién, poniendo en cuestién tanto los criterios de
pertenencia a una comunidad politica y el goce de sus derechos como
la identidad cultural consistente con esa aspiraciéon. Para ello,
seguiremos la critica de Frantz Fanon al nacionalismo desde su
perspectiva poscolonial, asi como el analisis de casos pertinentes
realizados por Houria Bouteldja y Tzvetan Todorov acerca de la
confrontacién con la otredad cultural y el significado politico de las
divisiones que esta produce. Aunque, por supuesto, la situacién
histérica en que basan sus anilisis estos tres autores es distinta, los
criterios para elegirlos son los siguientes:

Fanon, al ser uno de los fundadores de una forma de pensamiento
propia y original que se desarrolla desde la posicion del colonizado, en
su toma de conciencia politica que lo dirige hacia la praxis
emancipadora, individual y colectivamente, pone las bases de un
paradigma que es conveniente considerar como punto de partida,
tanto por su aportacion tedrica como por sus consecuencias practicas.
Mis que un académico, Fanon fue de hecho uno de los lideres
representativos de la lucha por la liberacién nacional de los pueblos
africanos, por lo que con ¢l ya no solo se trata de criticar el
nacionalismo y sus contradicciones, sino de cémo organizarse para
fundar un Estado-nacién consistente con la identidad y aspiraciones
de quienes fueron subalternados.

De manera andloga, los desarrollos conceptuales de Bouteldja se
apoyan en su situacién existencial y su préactica politica como lider
ideoldgico del partido politico de los indigenas de la republica en
Francia, quienes representan la continuacién de la lucha iniciada por
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la generacién de Fanon, ya no en el contexto de la liberacién nacional,
sino en el de los descendientes de la migracién de las colonias nacidos
en la metrépoli, lo cual pone en cuestién no solo la conformacién de
una nacién, sino la modificacién desde su interior de la nacién
imperialista a partir de la definicién de la identidad politico-cultural
de quienes han sido marginados en términos de raza y clase.

Todorov, por su parte —quien como inmigrante bulgaro en
Francia no es del todo ajeno a la marginacién discutida por Bouteldja
— se preocupd de discernir las bases de la relacién que el colonizador
establece con el otro a partir de la imposicién violenta de su
perspectiva. Aunque el caso que Todorov discute es anterior al del
surgimiento del Estado-nacién —el proceso de conquista y
colonizacién de América—, por lo que sus procesos de sujecién y
emancipacién no se pueden equiparar, ciertamente hace notar —
como Bouteldja (2017) o Dussel (2000; 2008; 2015)— que la légica
de los procesos de colonizacién modernos comenzé de hecho con la
expansion de los imperios ibéricos y su efecto sobre las poblaciones
que a partir de entonces serian consideradas indigenas en América, lo
cual condiciond desde entonces un marco a partir del cual se
definirian las identidades, dando origen a una dialéctica propiamente
moderna.

Con lo anterior, se pretende poner las bases para cuestionar las
implicaciones del proyecto descolonizador que intenta llevar a cabo
procesos de transformacién de las formas de identificacién como
parte de su lucha por superar el imperialismo, en oposicién a enfoques
hermenéuticos que se plantean como objetivos la interpretacién del
sentido de tradiciones culturales y su posible reconocimiento e
integraciéon por parte del Estado, lo cual suele llevar a posiciones
politicas conservadoras y hasta reaccionarias. En el marco de la lucha
decolonial, la discusién llevard mas bien de la cuestién de la liberacién
nacional a los dilemas de migrantes, refugiados y sin-Estado en su
esfuerzo por pertenecer a una comunidad y gozar de derechos, no solo
como miembros de un grupo étnico, sino en una perspectiva universal
y global, lo cual nos enfrentara de nueva cuenta a la problematica de la
aplicabilidad de los derechos humanos identificada por Arendt. Por
ello, he considerado oportuno recurrir a la critica de los sintomas
estructurales de la soberanfa moderna que Giorgio Agamben (2006)
realiza en su Homo Sacer, que toma como base precisamente los
textos de Arendt en cuestion.

Finalmente, a través de desarrollos teéricos de Judith Butler, Alain
Badiou y Slavoj Zizek se discutira a nivel general el problema del
entrecruzamiento entre la identidad cultural y la accién politica del
sujeto que pretende superar las inconsistencias del nacionalismo,
considerando la posibilidad de su intervencién performativa en el
orden de representaciones culturales, el reconocimiento de los
acontecimientos politicos que las intervenciones del espacio publico
podrian generar y la critica de la ideologia requerida para precisar el
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sentido dialéctico de sus estrategias y evitar asi falsas identificaciones
que terminen por ofuscar la comprension del conflicto y distorsionar
el sentido de su lucha, como sucede con el liberalismo progresista, los
populismos y los fundamentalismos.

De manera similar a los demds autores, he elegido a estos ultimos
por ser referentes elementales de la discusion filosdfica, en el
desarrollo conceptual de las nociones en cuestién: performatividad,
acontecimiento y critica de la ideologfa respectivamente. Ademds, me
parece, su origen europeo o norteamericano, asi como su posici(')n
privilegiada en la academia y el espacio publico occidentales, no es
impedimento para introducir sus argumentos en la discusién sobre los
procesos de descolonizacidn; su aportacién a la dialéctica que aqui nos
interesa discernir no solo es clara y consistente en términos teoricos,
pues también han asumido en su prictica politica un compromiso y
una militancia por las causas decoloniales: Butler es una de las figuras
norteamericanas mdas notorias en la reivindicacién de las demandas de
quienes asumen identidades marginalizadas —con cuestionamientos
que enfatizan los problemas de género, pero que se extienden a la
totalidad de la cultura; de hecho, el texto aqui referido corresponde a
una discusion que entabla con la notable pensadora decolonial Spivak
(2010) —. Badiou es una de las referencias centrales en las discusiones
actuales sobre el marxismo y su dialéctica —lo cual considero tema
imprescindible dada la temdtica discutida—, cuya perspectiva ha
desarrollado en concordancia con su compromiso politico concreto
con los trabajadores inmigrantes en Francia, utilizando para ello el
término de proletariado nomadico. Zizek es quizis el referente mds
conocido a nivel mundial del desarrollo de la dialéctica —desde su
origen hegeliano— y la critica de la ideologia que ella requiere, los
cuales ha aplicado de manera incansable en la discusién de todo tipo
de problematicas politico-culturales, entre las que, por supuesto, no
ha dejado de abordar el nacionalismo —particularmente cercano a ¢l
por su origen balcanico— y la emancipacién decolonial. Al igual que
los autores precedentes, su marco tedrico corresponde a su
compromiso politico, que se ha alinecado con las causas de los
palestinos, los kurdos o los dalit y la minoria Kuki en India, y en
funcién del cual ha discutido de manera polémica la crisis que
enfrenta Europa en la recepcién de migrantes y refugiados.

En un mundo donde la convivencia a nivel global es atravesada por
divisiones que confrontan a las poblaciones en funcién de su
identificaciéon nacional, en franca contradiccidn con las dindmicas de
produccién y las condiciones necesarias para mantener la vida, més
alli de estudios regionales y descriptivos de las distintas
representaciones culturales o de la interpretacién y conservacion de
tradiciones, modos de vida y afiliaciones étnicas, se impone la
necesidad de cuestionar filosdficamente las antinomias del sistema
que reproduce la pertenencia cultural y sus conflictos politicos a
modo de un mapa cognitivo —en referencia al término propuesto por
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Fredric Jameson (1995) para analizar la légica cultural de la
proliferacién de representaciones de la posmodernidad— que nos
permita discernir su dialéctica y tomar decisiones conscientes desde
las distintas posiciones politico-culturales que hemos de asumir como
actores del complejo panorama global actual.

La contradiccion del Estado-nacién

En la segunda parte de Los origenes del totalitarismo,! dedicada a
analizar el imperialismo, Hannah Arendt explica cémo la idea del
Estado-nacion llegé a su limite y entré en una serie de contradicciones
irresolubles entre 1884 y 1914, lo cual generd las condiciones que
llevaron a las Guerras mundiales y a varios de los principales
conflictos sociopoliticos de nuestra civilizacién hasta la fecha, entre
los que figuran la falta de claridad respecto a la identidad de las
comunidades politicas, los problemas derivados de la colonizacion, la
migracion ilegal, los refugiados y las personas sin Estado (stateless).

Aunque se puede sostener que culturalmente los origenes del
nacionalismo se ubican en los ultimos siglos de la Edad media y los

comienzos de la Modernidad (Hayes, 1926; Hayes, 1966),2 para
Arendt la idea del Estado-nacién, como estructura politica, se
consolida con la Revolucién francesa en la culminacién del proceso de
emancipacién de la burguesia y su lucha por el poder con el Antiguo
régimen, lo cual implica no solo una dimensién politica sino también
una econdmica. ¢La nacién es entonces la expresion politica de la
hegemonia econdémica de la burguesia? Para Arendt no podemos
reducirla a esta férmula, porque su constitucién implica una serie de
contradicciones entre lo politico y lo econémico que se tradujo en
relaciones inconsistentes entre la pretensiéon de fundar un Estado
basado en la identidad nacional y la dindmica econémica de
expansiéon constante mas alld de sus fronteras que impulsé el
imperialismo.

En lo politico, el Estado-nacién busca fundarse en el
consentimiento activo a su gobierno de una poblacién homogénea en
funcion de sus intereses comunes, el cual, en consecuencia, no es mas

que el representante de su voluntad unificada.® En lo econémico, el
imperialismo funciona bajo la ideologfa de la expansién trasnacional
constante y no requiere de formas de integracion politica, por lo que
para implementarse termina recurriendo a la imposicién de
mecanismos de explotacion sin tomar en cuenta el consentimiento de
las poblaciones involucradas. La contradiccion puede expresarse de la
siguiente manera: “En contraste a la estructura econdémica, la
estructura politica no puede expandirse indefinidamente, porque no
estd basada en la productividad humana, la cual es, de hecho,

ilimitada” (Arendt, 1962, p. 126).4
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Con base en tal comprensiéon de la contradiccién propia de la
politica nacionalista de la burguesia emancipada, Arendt (1962)
explica, por ejemplo, cémo el imperio britanico promovié la
preservacién de la cultura autdctona de las colonias sin ofrecer
representacion o derechos politicos acordes con la idea de nacién, lo
cual ilustra la manera en que se fueron dando las condiciones para el
surgimiento de la ideologia racista con que los Estados
metropolitanos, en un gesto paternalista, se relacionaron con sus
colonias. La nacién fue asi la forma de identidad politica de las
potencias imperialistas, las cuales se distinguian a si mismas de la
poblacién de las colonias a través de la nociéon de raza. Promover la
etnicidad de las colonias fue un instrumento de distincién racial que
ideoldégicamente justificé mantenerlas fuera del ambito de la nacién 'y
de los derechos politicos que les hubieran correspondido. Como
indica uno de los subtitulos del capitulo, la unidad racial se convirtié

en el sustituto de la identidad nacional,’ lo cual fue llevando a la
aceptacion de la ideologfa de que la unidad politica requeria un origen
comun, ya sea étnico, ya sea bioldgico como en el nazismo.

En relacién a estas condiciones, Arendt (1962) interpreta la
posicion politica de Edmund Burke, quien preferia los derechos de los
ingleses a los derechos del hombre proclamados por los
revolucionarios franceses. Burke cuestionaba a qué hombre en
concreto referfan los supuestos derechos proclamados por la
Revolucién. En los limites de una forma de identidad nacional como
la inglesa se puede determinar con claridad lo que corresponde a cada
individuo como derecho y responsabilidad, pero ¢como definir los
derechos de un hombre genérico més alld de la nacién? El problema
que Arendt identifica es que el hombre de los derechos universales,
sin un entorno nacional que lo dote de un carécter legal especifico en
funcién del cual pueda hacer valer sus derechos, es una nocién
abstracta que, en términos practicos, solo puede referir al conjunto de
individuos que, a partir de la reconfiguracién politica de Europa
ocasionada por los acontecimientos de la Primera guerra, quedaron
excluidos de cualquier comunidad politica.

En el dltimo ensayo del capitulo,6 Arendt desarrolla el argumento
de que la decadencia del Estado-nacién por el fracaso de las politicas
imperialistas, que llevaron a las potencias a enfrentarse en las Guerras
mundiales, es el correlato del fracaso de los derechos del hombre que,
en ese contexto, simplemente no pueden ser aplicados. Y su sintoma
son todas las personas sin Estado (stateless) —“el grupo mds
sintomdtico en la politica contemporanea” (Arendt, 1962, p. 277)—
que desde entonces no han dejado de reproducirse y pulular por todo
el mundo.

El problema concreto es que la forma de organizacién politica del
Estado-nacién, que se impuso a partir de la Revolucién francesa como
la hegemonica, fue incapaz de ofrecer lugar a la diversidad de
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7 tras su

habitantes que componian los imperios del Antiguo régimen
caida. Se intentd organizar Estados nacionales de acuerdo a las
caracteristicas étnicas de estos habitantes, por lo que su configuracién
fue solo la expresién de los grupos mayoritarios. Asi, la cuestién que
no fue atendida es a dénde enviar a los individuos de los grupos
minoritarios. Los casos de los armenios y los judios fueron
particularmente representativos, ya que ambos grupos, como
sintomas de la insuficiencia del Estado-nacion, de facto perdieron sus
derechos humanos y fueron victimas de politicas genocidas.®

Arendt (1962) identifica esencialmente dos causas del fracaso del
nacionalismo: 1) Su pretensién de homogeneizar una poblacién. 2) Y
que esa homogenizaci(')n requiera un enraizamiento en el suelo.
Ambos principios, a su parecer, contradicen las dindmicas sociales,
econdmicas y politicas del momento histérico. Mas de 100 millones
de individuos quedaron fuera del reacomodo, lo cual representaba el
25% de la poblacién europea y hasta el 50% de la poblacién en
algunos Estados. Evidentemente, el status quo europeo se estaba
desmoronando. Estas personas ni siquiera aspiraban, como las
colonias, a la liberacién nacional o la lucha por la autodeterminacion.
Literalmente carecian de toda posible determinacién politica, por
tanto, para calificarlos solo quedaba la categoria genérica de hombre,
lo cual, irénicamente, fue la causa de su deshumanizacién.

Esto lleva a Arendt a criticar la nocién de soberania bajo la que se
legitiman los Estados-nacién, por privilegiar un supuesto interés
nacional sobre los distintos intereses comunes como los de las
minorias. Lo irénico de la soberania es que perpetia conflictos en
tiempos de paz como si estuviera en una guerra constante por
defender la integridad nacional. La “soberania en ningn lado es mads
absoluta que en asuntos de ‘emigracién, naturalizacidn,
nacionalizacién y expulsiéon’ (Arendt, 1962, p. 278). Es decir, en
estos asuntos en los que se determina quién puede formar parte de la
nacién y quién no, es donde con claridad se pueden discernir los
limites de la politica nacionalista, sus conflictos y su cardcter
contradictorio e insostenible. “Uno estd casi tentado a medir el grado
de infeccién totalitaria por qué tanto los gobiernos en cuestién usan
su derecho soberano a la desnaturalizacion” (Arendt, 1962, p. 278).

Ahora bien, ante la politica nacionalista de asimilacién o
liquidacién, Arendt menciona que los grupos minoritarios empezaron
a organizarse en congresos internacionales. La cuestién entonces era
qué identidad politica asumirian, bajo qué principios en comun
podrian organizarse para defender sus derechos politicos mas alla de
los limites del Estado-nacién. Al solo compartir su condicién de
excluidos no pudieron consolidar una base sélida para la organizacién
politica eficaz. En tal situacién no eran mds que hombres sin
atributos; y justo a ello se resistian, es lo que querfan superar, lo que
no soportaban ser. Por ello, Arendt (1962) apunta que los sin-Estado
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preferfan asumir una nacionalidad aun sin ser ciudadanos de un
Estado-nacién. Identificarse con la instancia que los discrimina y
excluye era mds deseable que simplemente reconocerse como
excluidos sin otra determinacién.

Lo que muestra Arendt es que el desarrollo del Estado-nacién
como culminacién del proceso de emancipacién de la burguesia, al
consolidarse como la base de su hegemonia, desencadené una serie de
contradicciones entre la definicién de la comunidad, la ciudadania
politica y la expansién econdmica que es la actividad que en el fondo
encumbré a su clase. Estas contradicciones se expresan por un lado en
las politicas racistas de las naciones metropolitanas respecto a sus
colonias y, por otro, quiza de manera més radical, en una crisis de
migrantes, refugiados y, en su extremo, en un enorme numero de
personas que quedan sin la protecciéon de cualquier ordenamiento
politico, reduciéndolos a la condicién de meros hombres, lo cual
termina por inhabilitar los derechos del hombre promulgados por los
revolucionarios franceses al no poder ser garantizados por ninguna
entidad politica.

La lucha anticolonial

Respecto a la deshumanizaciéon colonial-racista, Frantz Fanon en
Los condenados de la tierra también elabora una critica al

nacionalismo? desde el punto de vista de la lucha por la emancipacién
de las colonias. Arendt mostréd la contradiccién de la politica
colonialista que niega derechos nacionales a los habitantes de las
colonias y les impone, como rasgo de identidad definitorio, el estigma
de la diferenciacidon racial. ¢La lucha por la emancipacién en este
contexto debe aspirar a la constitucién de una nacién propia? Aunque
Fanon no rechaza esta aspiracion, muestra que la cuestién es
complicada.

El nacionalismo, por su origen burgués, suele ser utilizado como
justificacion para la imposicién de los intereses de esta clase, por lo
que puede funcionar como extensién de la explotacién colonialista,
incluso tras la lucha por la independencia de la nacién y su
reconocimiento internacional como instancia soberana.l® Fanon
argumenta que la lucha por la independencia bajo la bandera del
nacionalismo suele solo sustituir la burguesia metropolitana por la
burguesia local, conservando en esencia las condiciones de
explotacién, asi como los motivos identitarios discriminatorios, en
situacion, ademas, de ineficacia econdémica, lo cual volvera a someter a
la nacién emergente al poder de los grandes capitales internacionales y
su mayor capacidad de produccién.

Sin embargo, Fanon no rechaza como tal la identidad nacional e
intenta desarrollar la idea de lo que podria llegar a ser una nacién
legitima como aspiraciéon de las luchas de las poblaciones
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colonizadas.!! ;En qué sentido, desde la perspectiva decolonial de
Fanon, puede una nacién ser legitima? ¢Es posible purgar la cultura
nacional de sus elementos discriminatorios y excluyentes? ¢De las
contradicciones que, desde la perspectiva de Arendt, parecen
irresolubles?

Segun Fanon: “Ha podido sorprender la pasién dedicada por los
intelectuales colonizados para defender la existencia de una cultura

nacional” (1963, p. 191). :Por qué, para ellos, era tan importante

encontrar, incluso inventar,'? una cultura nacional como base

identitaria para la lucha por la emancipacién colonial? :No
argumentaba ya Arendt (20072), con el ¢jemplo del caso judio, que las
aspiraciones nacionalistas como las del sionismo, a pesar de tener la
intencién de emancipar a su poblacién, terminan reproduciendo las
contradicciones del nacionalismo, en este caso en Palestina,
sometiendo a las poblaciones 4rabes?

Para Fanon, “esta busqueda apasionada de una cultura nacional
miés alld de la etapa colonial se legitima por la preocupacién que
comparten los intelectuales colonizados de fijar distancias en relacién
con la cultura occidental en la que corren el peligro de
sumergirse” (1963, p. 191). ¢No es, sin embargo, lo propio del
desarrollo de la cultura occidental, por su desarrollo politico, tratar de
limitar la dindmica sociopolitica al dmbito de la nacién? ¢Cémo
encontrar una cultura nacional propia y al mismo tiempo distanciarse
de la dindmica cultural impuesta por Occidente, sin seguir
reproduciendo sus contradicciones?

En referencia a los procesos de emancipacién en Africa, que
intentaban organizarse en congresos continentales —como su
contraparte europea de los sin-Estado—, Fanon sefiala que la “cultura
que se afirma es la cultura africana” (1963, p. 193) y no la de cierta
nacién, porque en este caso los colonizadores, con su ideologia racista,
no proyectaron su desprecio a nacionalidades especificas, sino al
continente entero reduciéndolo al calificativo de negro en su
totalidad. La cultura nacional a la que refiere Fanon, irénicamente, es
en realidad una trasnacional, incluso intercontinental: una cultura
negra. Esta dindmica se replica en otras regiones colonizadas, en la
forma de una cultura 4rabe, una latinoamericana, una india, una del
sudeste asidtico, etc. Lo que muestra Fanon es que los intelectuales
colonizados intentaron desarrollar la dialéctica implicita en la
contradiccién que los occidentales iniciaron con el proceso
imperialista. No es, pues, que promuevan identidades raciales, sino
que parten del hecho de la imposicién racista por parte de Occidente
como configuracién de las relaciones entre naciones a nivel global.13

En otro lugar, Fanon (2009) explica cémo ¢l mismo tomd
conciencia de su negritud (noirceur). La ocasién ocurri6 cuando tuvo
oportunidad de sentir la mirada del hombre blanco al migrar a
Francia. De inmediato sintié una especie de carga sobre ¢l, por la cual
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reconocié que, en el mundo del hombre blanco, el hombre de color
encuentra dificultades en el desarrollo de su esquema corporal. Es
decir, Fanon, en tanto migrante de una regién sometida por los
procesos coloniales, al viajar al entorno de vida de los pueblos
dominantes, se encontré con la evidencia de que su identidad estd de
entrada determinada por un conocimiento implicito que lo ubica en
una situacién desventajosa, la cual describe de la siguiente manera:
“una estructuracion definitiva del yo y del mundo (definitiva porque
se instala entre mi cuerpo y el mundo wuna dialéctica
efectiva)” (Fanon, 2009, p. 112). El reconocimiento de la dialéctica,
lejos de llevarlo a una aceptacién conformista de su destino impuesto
por Occidente, le permitié comprender el sentido de su posicién en la
historia y de su lucha: “descubria mi negrura, mis caracteres
étnicos” (Fanon, 2009, p. 113). Aqui es fundamental destacar que la
referida identidad de Fanon no corresponde con las tradiciones y
costumbres de su lugar de origen o su nacionalidad, sino con lo que la
dindmica global exigié de ¢l a partir de que lo empujé a migrar y a
convivir de lleno con la asimetria racial. Por ello, Fanon nos explica:
“Yo decidi, como me era imposible partir de un complejo innato,
afirmarme en tanto NEGRO” (2009, p. 115). La comprensién de la
asimetria racial que pudo descubrir solo desde la situacién de
inmigrante, en su contacto con la sociedad imperialista, le permiti6
precisar su identidad en la dindmica global como agente de lucha y
resistencia y, con ello, superar la condicién de sometimiento.

Sin embargo, a nivel colectivo, continental y global,'% este
descubrimiento de la identidad étnica es mas conflictivo, ya que,
como en el caso africano, la “cultura negro-africana se fraccionaba
porque los hombres que se proponian encarnarla comprendian que
toda cultura es primero nacional” (Fanon, 1963, p. 197). El
nacionalismo, pues, lejos de crear un vinculo que diera unidad en la
lucha y claridad en los propésitos comunes, como en el caso europeo
referido por Arendt (1962) o como en el drabe también referido por
Fanon (1963), reprodujo divisiones y conflictos. Por ello, Fanon
reconoce que la “fe proclamada en la existencia de una cultura
nacional es en realidad un retorno ardiente, desesperado, hacia
cualquier cosa” (1963, p. 199). Ahora bien, a pesar de su
indeterminacién, este deseco, mdas alld de cualquier organizacion
nacional actualmente existente, bien puede ser la clave de la
emancipacion de los pueblos colonizados.

La busqueda de Fanon de una identidad cultural emancipadora no
parece limitarse a la constitucion de un Estado-nacidén al estilo
occidental, sino que refiere al esfuerzo de los intelectuales colonizados
que “recogen todas las determinaciones histéricas que los han
condicionado y se sitdan radicalmente en wuna ‘perspectiva
universal” (Fanon, 1963, p. 199). Este posicionamiento en
perspectiva universal es clave no solo para entender la lucha por la
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emancipacidn, sino el sentido de los derechos del hombre que Arendt
(1962) cuestiona. Si las fases de la lucha anticolonial, como afirma
Fanon (1963), se desarrollan a partir de la asimilacién de la cultura
del ocupante y de tratar de equiparar las obras propias a las de la
metrépoli, el proceso solo tendrd sentido si en lugar de buscar
reconocimiento por el ocupante esa apropiacién lleva a sacudir a un
pueblo para que sus habitantes se conviertan en “portadores de una
nueva realidad en accién” (Fanon, 1963, p. 203). El punto es que la
nacién emancipada no puede medirse en funcién de elementos
culturales autéctonos, ni de la apropiacién de la cultura del
colonizador, “sino que se manifiesta en la lucha que realiza el pueblo
contra las fuerzas ocupacién” (Fanon, 1963, pp. 203-204). Solo si la
apropiacion se entiende en el sentido de lucha y resistencia, como
esfuerzo de ubicarse en una perspectiva universal frente al ocupante,
se puede hablar de accién emancipadora en que una auténtica nacién
se construye. !>

Esa nacidn, a su vez, claramente se opone al nacionalismo
denunciado por Arendt (1962), porque no es producto de un intento
de organizacién de la diversidad étnica en funcién de los intereses
econ6micos de la burguesia, “sino el resultado inerte y ya negado de
adaptaciones multiples y no siempre coherentes de una sustancia més
fundamental que estd en plena renovacién” (Fanon, 1963, p. 204).
Una sustancia que, mds que estar ya dada en el mundo como una
esencia estable y realizada, se desarrolla dialécticamente en un proceso
de constante negacidn, superacién e invencidn; como una nacién que,
mds que imponer limites y dictar quién pertenece y quién queda fuera,
siempre estd por realizarse en un constante movimiento caracterizado
por la lucha, la cual permite superar el particularismo y asumir una
posicién universal, es decir, no de compromiso con una identidad
nacional particular, sino de responsabilidad global.

Bajo esta perspectiva, la “cultura nacional es el conjunto de
esfuerzos hechos por un pueblo en el plano del pensamiento para
descubrir, justificar y contar la accién a través de la cual el pueblo se
ha constituido y mantenido” (Fanon, 1963, p. 214), siendo tal acciéon
la lucha por encontrar una forma de reivindicacién nacional en que
los intereses en comun sean reconocidos en una perspectiva universal
y no particularista y excluyente. Asi entendida, “la conciencia
nacional es la forma més elaborada de la cultura” y ella “no es el
nacionalismo” sino  “la  dnica que nos da dimensién
internacional” (Fanon, 1963, p. 226), bajo la condicién de que pueda
traducir la voluntad de los intereses comunes de quienes aspiran a la
emancipacion.

Esta aspiracién de Fanon a una auténtica cultura nacional, ¢no es
utdpica? Para abordar con mds detalle el problema retomemos el
andlisis de Tzvetan Todorov (1998) en La conquista de América
acerca de las relaciones entre descubridores, conquistadores,
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colonizadores, evangelizadores, etc., con las poblaciones originarias a
las que terminan sometiendo y que son, en la visién de Fanon, el
sujeto que desde su posicién de inferioridad luchard a lo largo de
distintos momentos histéricos por encontrar su propia identidad
nacional.

A lo largo de su texto, Todorov (1998) muestra cémo distintas

figuras representativas del proceso de colonizacién de Américal® —

Cristébal Colén, Herndn Cortés, Bartolomé de las Casas,
principalmente; pero también Bernardino de Sahagtin, Alvar Nufez
Cabeza de Vaca o Diego Durdn- desarrollaron exitosamente
estrategias de representacién que les permitié relacionarse con las
poblaciones originarias, pero sobre todo imponerse a ellas, al
establecer una asimetria de poder entre ambos grupos. Es decir, los
colonizadores demostraron poseer una comprension de la dialéctica
implicita en la representacién de identidades superior a la de los
pueblos originarios, lo cual les dio ventaja en los procesos de
comunicacién, negociacion, integracién y dominacién, a costa en la
mayorfa de los casos del sometimiento, la falta de reconocimiento y la
degradacion de las condiciones de vida de estos. Especificamente,
Todorov refiere la superioridad en las técnicas de representacion al
desarrollo de la escritura y la reproduccién masificada de textos de los
pueblos occidentales modernos, lo cual “favorece la improvisacién a
expensas del ritual como también ocurre con la concepcidn lineal del
tiempo o, de otra manera, con la percepcion del otro” (1998, p. 262).
Podemos identificar en esta interpretacién una especie de critica de la
racionalidad instrumental moderna, asi como de su efecto
colonizador y destructor de las culturas tradicionales, similar a la de la

Escuela de Frankfurt.l” Empero, lo que a Todorov le interesa
enfatizar es la manera en que ha condicionado la relacién con el otro,
quien permanece fuera de su horizonte hermenéutico en momentos
cruciales como la conquista. Ciertamente, la subjetividad moderna se
desapega del ritual y asume una eticidad utilitarista y pragmatica que
le da flexibilidad en los intercambios simbélicos. Pero ¢de qué manera
afecta la percepciéon del otro —quien, como vimos con Arendt y
Fanon-, termind reducido a categorias raciales denigrantes?

Todorov utiliza a Cortés como ejemplo de “la capacidad de los
curopeos de entender a los otros” (1998, pp. 257-258), de
comprender sus motivos, de meterse en su piel al conocer su lengua,
su politica y sus métodos de comunicacién, con el fin de imponerse y
asimilar a los indios a su propio mundo. “[L]os frailes franciscanos
adoptan en la misma forma las costumbres de los indios (ropa,
comida) para convertirlos mejor a la religion cristiana” (Todorov,
1998, p. 258). Durdn y Sahagin los documentan a modo de
etndlogos. De las Casas incluso aboga por ellos y Cabeza de Vaca
hasta se integra a su comunidad. El punto de Todorov, sin embargo,
es que todo siempre acontece desde la perspectiva del colonizador;
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este es el que entiende, el que asimila, el que documenta, el que aboga,
el que establece el criterio de espiritualidad en funcién del cual
defenderlos, el que decide si se integraran y valorardn las costumbres
de los indigenas. Una poblacién cuya cultura es moldeada bajo estos
principios no puede aspirar a conformar una nacién emancipada
como la que pretende Fanon. Es decir, el nacionalismo lleva al racismo
porque se basa en un grupo que concentra el poder de decisién e
impone su perspectiva a otro que nunca toma la palabra ni actta por
si mismo, por lo que solo es representado como lo que puede ser
estudiado, documentado, conservado, explotado, defendido o
desechado, pero no como quien puede decidir por si mismo en franca
oposiciéon a la perspectiva dominante, al grado de volverse
amenazante.

De acuerdo con lo expuesto, es claro que la emancipacién requiere
accidn, y que esta tiene tanto un componente cultural como uno
politico. El colonizado no puede ser emancipado, sino que solo puede
emanciparse por sus propios actos. Esto significa que culturalmente
requiere formas de representacion de si mismo que no dependan del
reconocimiento del Estado, de las organizaciones civiles, del concierto
de las naciones dominantes, de la etnologia, etc., y politicamente de la
conformacién de un colectivo que luche por asumir el control estatal
y asi promover su cultura, sus formas de representacién de si mismo,
no solo como un modo de vida particular, sino como la aspiracién
universal del pueblo. Que el indigena deje de ser definido por el
colonizador y comience a definir activamente el orden en el que a
partir de ahora habra de relacionarse con quien antes lo sometid.

La identidad politico-cultural

Un caso ilustrativo de esta lucha y aspiracién es el que podemos
encontrar en el manifiesto del partido francés de Los indigenas de la

Republica,!8 escrito por la activista franco-argelina Houria Bouteldja
(2017), donde reconceptualiza la nocién de indigena para convertirla
no solo en término de identificacién de los miembros de su partido,
sino en la base de una praxis estratégica y transnacional para
posicionarse frente al imperialismo que define el actual orden
hegemédnico. De manera semejante a Fanon, lejos de pretender
funcionar mis alld de categorias raciales o exigir su erradicacion, las
asume como propias, pues de hecho determinan la condicién actual
de su comunidad como descendientes de la inmigracién de una
colonia francesa.

La posicién de Bouteldja se basa en la comprensiéon de que su
identidad depende de las asimetrias generadas por la dindmica
imperialista —por lo cual no puede regresar directamente, en un gesto
fundamentalista, a sus raices isldmicas precoloniales— y de que su
aspiracion no es integrarse al modo de vida francés, sino integrar una
comunidad sociopolitica entre quienes en Francia y el mundo
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comparten una posicién andloga a la suya, en franca resistencia a la
légica del colonizador. El término indigena funciona para referir a tal
comunidad porque, como vefamos con Todorov, solo existe como
resultado de la confrontacién entre el originario y el invasor. El
indigena existe como producto de la imposicion de la perspectiva del
colonizador, como el negro lo es de la del hombre blanco.

Bouteldja denuncia a quienes, en un abuso de la hermenéutica,!?
intentan reducir su identidad a una especie de esencia basada en
ciertos documentos, como si contuvieran la clave de su desarrollo
histérico:  “Son  muchos, aquellos autoproclamados expertos,
socidlogos de bazar, antropdlogos por dos pesos, que pretenden
encontrar la clave de nuestros misterios en la interpretacion del
Coran y de los pliegos de nuestras famosas costumbres
fosiles” (Bouteldja, 2017, p. 97). En contra, lo que genera un
verdadero documento vivo, la base de un nuevo canon para una
cultura y sociedad en formacién, es su accién politica conjunta: “la
emergencia de un cuerpo politico indigena” (Bouteldja, 2017, p. 99),
que se viene gestando en Francia desde 1983 con la llamada Marcha
por la igualdad que por primera vez llevé a la existencia politica a la
migracion obrera proveniente de las colonias. Se da pues el fendmeno
en que ya no es Francia quien moldea al indigena, sino que estos
empiezan activamente a tratar de integrar a Francia a ellos: “nosotros
participamos en la elaboracién de la norma identitaria y, con ello, en
el cuestionamiento del pacto republicano, que es también un pacto
nacional-racial” (Bouteldja, 2017, p. 100).

Desde esta posicidn, si Francia aspira a superar su pasado
colonialista, debe renunciar a cualquier tendencia integracionista —
en boga entre los seguidores de extrema derecha de Marine Le Pen—
“que ambicionaba hacer de nosotros franceses ‘como los otros’, en el
marco de la nacién imperialista” (Bouteldja, 2017, p. 100). El
problema aqui es suponer que se tiene que aspirar a ser blanco, y justo
ello es lo que cultural y politicamente se debe modificar; evitar que la
raza tal como fue concebida por el colonizador sea constitutiva de la
republica. Por raza no se entiende solo una categoria bioldgica o
étnica, sino todo lo que puede discernirse desde la perspectiva de los
indigenas americanos tras su proceso de colonizacién:20 “una
globalidad caracterizada por el capital, la dominacién colonial, el
Estado moderno vy el sistema ético que le es asociado, es decir, religion,
cultura y lenguas” (Bouteldja, 2017, p. 103), lo cual, en sintesis, a
juicio de Bouteldja, es la civilizacién moderna misma.

Asi pensada, la perspectiva decolonial es la lucha por una
universalidad que sea capaz de superar las contradicciones de la fallida
busqueda por la igualdad y libertad modernas. Pero ¢cudl es el
contenido de esta nueva universalidad? :Qué tipo de cultura podria
encarnarla? Bouteldja reconoce que ella no es el ejemplo de ese ideal:
“:Que qué soy yo? Yo lo sé... una mujer moderna e integrada, que no
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sabe hacer la kesra y a quien se le ha ensenado el orgullo de traicionar
a su madre” (2017, p. 120). El reconocimiento de la falta de un
modelo, sin embargo, no tendria que llevar a la inhibicién o al
estancamiento por falta de criterios, sino a la conciencia de que la
nueva identidad cultural debe inventarse a través de la accion politica.

¢Quién es pues el sujeto en funcién del cual se podria desarrollar esa
cultura nacional por venir? Una de las apuestas politicas de Bouteldja
es la integracion de un cuerpo politico de inmigrados: “El inmigrado
es un hombre politico que no es reconocido como tal” (2017, p. 114).
Lo cual nos trae de vuelta al problema sefialado por Arendt de cémo
concebir la politizacién de quienes han sido excluidos, incluso mas
que los habitantes de las colonias, de cualquier colectivo
politicamente organizado.

La exclusién radical a la que refiere Arendt se manifiesta
fundamentalmente “en la privacién de un lugar en el mundo que haga
a las opiniones significativas y a las acciones efectivas” (1962, p. 296).
Su diagndstico de la situacién de los migrantes ilegales, los refugiados
y las personas sin Estado es que politicamente carecen de un lugar
determinado en el mundo, lo cual los priva de cualquier tipo de
derecho —anulando la eficacia de los derechos humanos— vy en
consecuencia inhibe su capacidad de pensar y actuar. Lo tnico que en
su opinién podria humanizarlos es asegurarles el derecho a ser parte
de algtin tipo de comunidad politica, garantizar el “derecho a tener
derechos” (Arendt, 1962, p. 296), lo cual solo serfa posible si existiera
una esfera de accién politica alternativa a las naciones. A su vez, la
igualdad como principio rector de los derechos humanos falla cuando
no es concebida como resultado de la accién organizada y termina
decretandose como rasgo innato: “No nacemos iguales; nos volvemos
iguales como miembros de un grupo por la fuerza de nuestra decisién
de garantizarnos mutuamente derechos iguales” (Arendt, 1962, p.
301).21

La humanizacién solo es posible en la accién politica de una
comunidad que ofrece las condiciones para reconocer a un individuo
como igual al resto en términos de derechos y no de cualidades
naturales.

Si un negro en una comunidad blanca es considerado un negro y
nada mids, pierde junto con su derecho a la igualdad la libertad de
accién especificamente humana; todas sus acciones son ahora
explicadas como consecuencias ‘necesarias’ de ciertas cualidades
‘negras’; se ha convertido en cierto espécimen de una especie animal,

llamada hombre (Arendt, 1962, p. 301).22

Como vimos, Fanon, Todorov y Bouteldja reconocen que la
emancipacién decolonial depende de organizarse politicamente y
dejar de ser visto como un ser natural u objeto de estudio
antropoldgico, en el esfuerzo de encontrar una forma de identidad
posnacional que responda a las exigencias globales. ; Cémo podrian un
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refugiado o un inmigrante que han perdido todo arraigo comunitario
encontrar algun tipo de pertenencia en funcién del cual aspiren a la
emancipacion?

Giorgio Agamben (2006) ha retomado especificamente el
cuestionamiento de Arendt en su estudio del Homo sacer. A su
parecer, los refugiados, mis atin que los colonizados, “al romper la
continuidad entre hombre y ciudadano, entre nacimiento y
nacionalidad, ponen en crisis la ficcién originaria de la soberania
moderna” (Agamben, 2006, p. 167); encarnan la vida nuda, el mero
hecho de existir, de estar vivos pero excluidos de todo derecho, lo cual
a su juicio es la realidad del hombre al que refieren los derechos
humanos: la de individuos que solo conservan como atributo su vida
sin aspirar a la ciudadania, y que por ello estin a merced de la decisién
soberana de cualquier Estado. Por eso, para Agamben (2006), la
division fundamental del orden politico moderno es entre lo
humanitario y lo politico, entre lo que es reducido a vida nuda y lo
que desde la soberania se justifica a si mismo para disponer de aquel.

Para evitar la hipocresia del humanitarismo, Agamben senala que se
debe “desligar resueltamente el concepto de refugiado (y la figura de la
vida que representa) del de los derechos del hombre” (2006, p. 170) y
denunciar que su condicién, como mostrd Arendt (1962), es de
deshumanizacién por carencia de derechos; el refugiado es un
sintoma, un concepto limite de la contradiccién, crisis y fracaso del
Estado-nacién. Conservar el dmbito de lo humanitario solo reproduce
el problema y la falta de claridad y distincién entre lo politico y lo
excluido.

Al respecto, Judith Butler —en didlogo con Gayatri Spivak- agrega
que, aunque carezcan de proteccién, estos individuos permanecen
bajo el poder del Estado, por lo que, en contra de Agamben, mas que
de vida nuda habria que pensar que “se trata de una vida saturada de
poder” (2009, p. 49). En su opinién, no es solo que la condicién de los
sin-Estado sea reproducida por el Estado-nacién, “sino por una
operacién de poder que busca alinear por fuerza la nacién con el
Estado” (Butler y Spivak, 2009, p. 51). De lo que se trata entonces
para Butler es de entender que mis alld de la contradiccién propia de
la nocién de Estado-nacidn, esté la operacién de poder que la instaura
y perpetta, y como ello condiciona la existencia de los sin-Estado, no
como vida nuda exterior a lo politico, sino como sujetos que de hecho
estan bajo el poder del Estado: “No hay instancias indiferenciadas de
vida nuda, sino estados de  desposesiéon  altamente
judicializados” (Butler y Spivak, 2009, p. 73).

En consecuencia, la resistencia al Estado-nacién debe venir de la
esfera publica como dmbito de conformacién de comunidad politica
alternativo y externo a su poder. Con lo cual, el problema no es la
forma de soberania moderna en cuanto tal, sino cdmo encontrar
formas politicas modernas posnacionales desde la esfera publica que
puedan abordar el problema masivo de los sin-Estado eficazmente al
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confrontar el marco legal, la pertenencia juridica y las instituciones
que definen los limites de la nacién.

Por ello, para Butler (2009), lo importante es encontrar formas que
desde la esfera publica constituyan performativamente la identidad
del sujeto politico, para que en su ejercicio hagan efectivos los
derechos que exige y por los que lucha. Como ejemplo, refiere al
acontecimiento Nuestro himno de 2006, en el que grupos de
migrantes ilegales en Estados Unidos se manifestaron publicamente al
entonar el himno norteamericano en espanol. Segun Butler, esto
significé una apropiacién performativa de un signo de identidad
nacionalista que, en su mero acto, es a su vez una reivindicacién del
derecho por el que se lucha. Cuando el himno estadounidense se
canta publicamente en espafol, ¢a quién pertenece? El acto en cuanto
tal pone en cuestion la identidad de quienes conforman la nacién y su
relacién con la dindmica global. Cantarlo publicamente articula un
gesto de pluralidad y pone en juego el lenguaje como instrumento a
través del que se determina la pertenencia, en una pugna por controlar
“los términos retéricos a través de los que la nacién se
reproduce” (Butler y Spivak, 2009, p. 85).23

De acuerdo con Butler (2009), el evento en cuanto tal ocasiond
una fractura desde el espacio publico en la cultura nacional
estadounidense, en un cuestionamiento profundo de sus nociones de
identidad, igualdad y pertenencia. A su vez, fue un e¢jercicio de
libertad a través del uso del lenguaje, lo cual implica que de cierta
manera los migrantes ejercieron sus derechos de participacion publica,
aunque atin no fueran otorgados formalmente. De esta forma es como
Butler interpreta el derecho a tener derechos mencionado por Arendt
(1962): es el acontecimiento performativo de lenguaje que, antes del
reconocimiento formal del derecho en la constitucién de una
comunidad, permite ¢jercerlo en un acto que modifica radicalmente
las condiciones de identificacién y pertenencia. No “puede haber una
politica de cambio radical sin contradicciéon performativa” (Butler y
Spivak, 2009, p. 89). Ante el ¢jercicio de poder con el que se impone
el Estado-nacién como una situacion contradictoria que excluye a
individuos del derecho a pertenecer a la comunidad, estos pueden
reclamar efectivamente su derecho a tener derechos al apropiarse del
espacio publico y hacer uso efectivo de su libertad e igualdad en
acontecimientos que performativamente contradicen el orden
cultural nacionalista y llevan la discusién al 4mbito de la sociedad civil
internacional para replantear las dindmicas del orden global.

Dialécticay critica de la ideologia
De acuerdo con lo expuesto, la dialéctica de la identidad politico-
cultural en el marco del Estado-nacién se pone en marcha con la

imposicién imperialista de los intereses econdémicos de la burguesia, lo
cual genera contradicciones insostenibles en funcién de las que surge
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una serie de sintomas como el racismo o los sin-Estado, cuya posible
superacion consiste en generar un movimiento politico de resistencia
que aspire a consolidarse en una organizacién capaz de transformar el
rumbo del Estado y sus elementos culturales.

Para Alain Badiou, esto nos enfrenta a la exigencia de identificar los
acontecimientos donde se manifiesta la posibilidad de existencia de
estos colectivos y reconocer el cardcter que los define, lo cual a su
parecer es esencialmente continuar con la tradicién tedrico-politica
del marxismo.24 En este sentido, considera que no hay contradiccién
entre la organizacién politica del proletariado, las luchas de los
migrantes y refugiados, o la lucha anticolonial. Todas son expresiones
de oposicién a las contradicciones del capitalismo y ya desde Marx se
reconocia que el proletariado estd constituido por migrantes cuya
diversidad no puede reducirse a cierta identidad cultural de origen
étnico. Por ello, Badiou (2020; 2014), ast como Badiou y Nail (2018)
no tienen problema en considerar a los migrantes actuales como
proletariado nomédico y conservar con ello, desde una perspectiva
maoista, lo esencial de la lucha de clases marxista contra los principios
de la propiedad privada.

Para Slavoj Zizek (2019), sin embargo, la dialéctica de la lucha
politica deberia ser sometida a una critica de la ideologfa para evitar
cualquier distorsién de sus formas de identidad. A su parecer, se suele
dotar al migrante o a los distintos tipos de identificacién étnica de un
caricter revolucionario que no siempre estin en condiciones de
asumir, lo cual termina funcionando como una manera de encubrir la
légica de las problemdticas concretas.

Zizek (2016) considera que proyectar la posibilidad de cambio
revolucionario en los migrantes o en la afirmacién de rasgos de
identidad como la lengua, la preferencia sexual o la etnicidad son
falsificaciones que deben ser sometidas a critica. En contra, la
dialéctica debe partir de la ausencia de modelo identitario y afrontar
el mero hecho de la herida producida por la imposicién imperialista y
la reproduccion de sus contradicciones.

Zizek suele criticar la suposicién de Butler de que el uso
performativo del lenguaje por si mismo genera acontecimientos
politicos en los que se constituyen colectivos en resistencia. Suponer
que la respuesta consiste en expresar en el espacio publico un rasgo
identitario oprimido, como el uso del espafol para entonar el himno
estadounidense, es un malentendido acerca de lo que la imposicién
imperialista posibilité desde un comienzo. Por ¢jemplo, en referencia
a la lucha por la independencia de la India y la imposicién del inglés
en el régimen colonial, “esta imposicién de un lenguaje extranjero
cred la X misma que es ‘oprimida’ por él, es decir, lo que es oprimido
no es la real y auténtica India precolonial, sino el suefio de una India
nueva, universalista y democrética” (Zizek, 2016, p. 141). Lo
emancipador no radica en aferrarse a cierto rasgo cultural
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supuestamente oprimido por el colonizador, sino en el
reconocimiento de que la opresién colonial modificé por completo el
panorama politico-cultural, de manera que ya no es posible regresar a
las antiguas formas de identidad, con lo que la identidad a asumir en
la lucha por la emancipacién es una incdgnita, una X, algo que solo
podra definirse en el mismo proceso de resistencia, cuya légica no
puede determinarse de antemano.

Irdénicamente, esta dialéctica implica que “el colonialismo britdnico
—al menos indirectamente— cred las condiciones para un supuesto
imperio de la Ley y la igualdad formal de todos los indios” (Zizek,
2016, p. 141). Bajo la identidad cultural precolonial, la India no
hubiera aspirado a las formas de igualdad y libertad que son posibles a
raiz del proceso de modernizacién que culminé con la Revolucién
francesa, aun cuando este sea el correlato del imperialismo. La tesis es
que las contradicciones expuestas en este trabajo pusieron las bases de
una cultura politica de la emancipacién que no puede ser reducida a
formas culturales particulares, por lo que solo puede ser entendida en
una perspectiva universal.

Asi es como Zizek interpreta el gesto de El-Hajj Malik El-Shabazz
de utilizar como parte de su identidad publica el nombre Malcolm X
y no el drabe que adoptd en su vida privada. La X refiere a la necesidad
de aprovechar la falta de identidad provocada por el mismo proceso
colonizador para abrir el horizonte de una identidad mds universal:
“La experiencia misma de una dimensién liberadora imprevista
abierta por la esclavizaciéon” (Zizek, 2016, p. 142).

En este horizonte de emancipacién abierto por la colonizacién, la
dialéctica debe considerar la naturaleza de la relacién de poder amo-
esclavo que a partir de entonces se establece. Zizek utiliza el ejemplo
que Frederick Douglass (2010) ofrece en su autobiografia de c6mo
tom¢ conciencia de su proceso de liberacién. La esposa de su amo le
estaba ensefiando a leer, pero este se lo prohibié bajo el argumento de
que lo estaba echando a perder como esclavo e incluso le causaba un
dano. Tal intervencién del amo, bajo la justificacién paternalista de
cuidar al esclavo, le abrié los ojos a Douglass y le permitié interpretar
lal6gica de la relacién de poder:

Lo que més temia ¢l [que aprendiera a leer] era lo que yo mis
deseaba [a partir de que se lo prohibieron]. Lo que ¢l mds amaba, era
lo que més odiaba yo. Lo que para ¢l era un gran mal, que habia que
evitar a toda costa, era para mi un gran bien, que habia que perseguir
con diligencia; y el argumento que ¢l con tanto afin esgrimié, en
contra de que yo aprendiese a leer, s6lo sirvi6 para inspirarme el deseo
y la decisién de aprender (citado en Zizek, 2016, p. 143).

La dialéctica de la identidad politico-cultural aqui no es una de
rasgos étnicos o costumbres asumidas como modo de vida, sino de la
configuracién del deseo en las tensiones provocadas por las relaciones
de poder, entre una instancia que impone limites y prohibiciones
como amo y otra que, o se somete a ella como esclavo, o se opone —
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distincién que recuerda aquella propuesta por Malcolm X (1963)
entre negro de casa y negro de campo—, lo cual le permite a esta
definir su propia identidad en relacién a la apertura que la oposicién
en cuanto tal hace posible y cuyo sentido estd atin por determinar. Es
decir, no hay nada intrinsecamente revolucionario y emancipador en
aprender a leer y escribir —por lo que los programas implementados
desde el Estado suelen fallar, como la intencién de la esposa de
ensefarle a leer a Douglass—, asi como tampoco lo hay en cantar el
himno estadounidense en espanol. Lo revolucionario radica en la
oposicién de aquello que explicita o técitamente es prohibido por la
instancia imperialista con el fin de mantener al colonizado en su
situacién de inferioridad y sumisién. Un esclavo culto sigue siendo un
esclavo; sin embargo, cuando un tipo de esclavitud requiere, para
imponerse, que el esclavo permanezca en la ignorancia, solo entonces
el conocimiento se vuelve potencialmente emancipador. De la misma
forma, si el colonizador promueve la conservacién y aprecio por las
costumbres étnicas del colonizado, estas pierden su potencial
revolucionario. Lo emancipador radica en su propia alienacién y en la
oportunidad que esta ofrece de superar las condicionantes de una
situacion particular para ubicarse en una perspectiva universal.

En funcién de ello, podemos comprender las criticas de Zizek a los
intentos liberales de combatir la opresién del Estado. El problema del
progresismo liberal es que “continuara intentando alcanzar una
‘universalidad sin heridas’, un marco universal que no impacte
violentamente sobre las culturas particulares” (Zizek, 2016, p. 147).
Lo que hay que superar, por tanto, es la tipica pretensiéon modernista
de que es posible constituir un Estado-nacién donde todas las
particularidades culturales pueden convivir en mutuo respeto bajo un
marco legal neutro, que considere a todos como esencialmente iguales,
donde cada uno sea libre de buscar su felicidad como mejor le

parezca.?> La universalidad de la lucha decolonial tiene sentido solo
porque reconoce las desigualdades, las heridas, la falta de libertades y
no pretende que podemos funcionar sin ellas. La universalidad, pues,
debe ser criticada en relacién a su contenido particular, el cual, para
aspirar a la emancipacidn, requiere de su alienacion.

Como en la critica de Arendt (1962) y Agamben (2006) a los
derechos humanos, ninguna nocién universal como la igualdad es
eficaz por si misma, y pensarlo asi suele ser la causa de que omitamos
criticar la nocién de soberania bajo la que pretende operar. Por ello,
mds bien, hemos de considerar que “toda nocién ideoldgica universal
siempre estd hegemonizada por algun contenido particular que tife
esa universalidad y explica su eficacia” (Zizek, 1998, p. 137). De ahi
que sea necesario juzgar como se pretende aplicar el principio
universal en cada caso particular, pues en ocasiones los casos
particulares pueden distorsionar el sentido de los principios
universales y estos usarse para ofuscar el juicio sobre casos particulares.
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Las discusiones ideoldgicas y las luchas politicas vinculadas se deciden
en la adecuada interrelacién entre el universal y los particulares en
cuestion.

Asi, “no basta con hacer critica del origen particular de la nocién
universal” (Zizek, 1998, p- 139), lo cual se asemeja en parte a las
argumentaciones de Arendt (1962) y Agamben (2006) aqui
presentadas, sino que se deben evaluar sus relaciones para precisar su
sentido en cada situacién. Para ello, ademas, hay que considerar que
“cada universal hegemoénico tiene que incorporar por lo menos dos
contenidos particulares: el contenido popular auténtico y la
distorsién creada por las relaciones de poder y explotacion” (Zizek,
1998, p. 140). Zizek compara esto con el andlisis freudiano de los
suefos, que plantea que en su conformacién hemos de considerar
tanto un pensamiento latente detrds de su expresién manifiesta, como
un deseo inconsciente. Por ejemplo, en referencia al fascismo, Zivek
supone que su eficacia radicé en transformar un deseo latente de
emancipacién de la sociedad europea de la época en un texto
ideoldgico que continué reproduciendo las relaciones de explotacién
y dominacién imperialistas. Los dos contenidos particulares se
condensaron como en los suenos, dando forma a un aparente ideal de
cultura nacional como si fuera universal mds alld de toda
circunstancia, cuando en realidad no fue mas que la distorsién de un
principio por el cual las sociedades europeas se embarcaron en una
pugna por la dominacién mutua.

Igualmente, la naturalizacién de cualquier nocién que pretenda
abarcar la dindmica social en su totalidad, como sucede con el
mercado en la ideologia liberal, tiende a borrar la particularidad de la
posicion social de los participantes y a desestimar sus antagonismos,
demonizando a los mecanismos de regulacién como el Estado cuya
principal funcién es tratar de mantener un minimo de equilibrio
social. Cuando esto sucede, segtin Zizek (1998), lo politico suele
retornar de forma arcaica —en analogfa con las manifestaciones
inconscientes del contenido reprimido de acuerdo al psicoanalisis—
en el racismo o en las distintas polarizaciones del populismo. Por ello,
el espacio publico dominado por el liberalismo cae en una clara
contradiccién: fomenta por un lado la diversidad cultural en sus
versiones folcléricas, pero a su vez genera las condiciones de rechazo
paranoico de los migrantes, refugiados, sin-Estado y en general
cualquier figura exterior que no ocupa un lugar estable y legalizado en
el mercado. En consecuencia, su multiculturalismo se convierte en un
intento de distinguir el nacionalismo sano del fanatico, lo cual, como
muestra Zizek (1998), est4 condenado al fracaso por su inconsistencia
constitutiva. El punto es que no hay un nacionalismo sano, por lo que
la critica de la ideologia no puede ser preceptiva; su funcién es
confrontarnos con nuestros sintomas, como el criterio mas certero de
juicio politico, y no decirnos cudl es la identidad nacional buena y cudl

la que debemos prohibir.
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En funcién de estos principios, para Zizek (1998) hay actualmente
dos modos de universalidad en pugna, como de cierta forma ya habia
adelantado Arendt (1962): la globalizacién, impulsada por el
mercado mundial y una ideologia de tolerancia multicultural que
promueve la identificacién con comunidades regidas por elementos
étnicos precoloniales; y el Estado-nacidn, que exige una identificaciéon
secundaria para hacer valer los principios politicos de la Modernidad.
Retomando el efecto de condensacién de representaciones de los
suenos, Zizek sefala que “las identidades primarias sufren una suerte
de transustanciacién: comienzan a funcionar como la forma en que se
manifiesta la identificacién secundaria universal” (1998, p. 165); es
decir, la pertenencia a la nacién se experimenta como la identificacién
con ciertos rasgos étnicos.

Si como vefamos con Fanon (1963), la lucha decolonial busca una
identificacién con el Estado que supere la identificacién étnica y
aspire a una perspectiva que esté a la altura de la dindmica global en
confrontacién con el mercado, en el actual panorama ideoldgico
liberal su objetivo se ve amenazado y puede ser constantemente
distorsionado, ya sea como multiculturalismo, ya sea como
fundamentalismo, lo cual reproducird distintos tipos de racismo: uno
condescendiente, encubierto en la forma de humanitarismo; otro
intolerante y patriarcal.

Finalmente, regresando a los principios marxistas que comparte
con Badiou, Zizek supone que la falta de claridad en los analisis
respecto al papel que desempena la lucha econémica en la dindmica
politico-cultural es “lo que mantiene el 4mbito de las multiples luchas
particulares, con sus continuos desplazamientos y
condensaciones” (1998, p. 178). A final de cuentas, el elemento
determinante en la problematica presentada aqui es la imposicion de
la dindmica econdmica capitalista a nivel global y, ante ello, ningin
agente deberia ser neutro o imparcial, pues llevaria a naturalizar el
mercado y a ignorar en consecuencia sus antagonismos y
contradicciones. En coherencia con lo que hemos desarrollado, Zivek
(1998) plantea dos posiciones politicas fundamentales: la de la
derecha conservadora, que supone que hemos de asumir una
identidad cultural basada en elementos étnicos cuyo origen se
remonta a periodos premodernos, y que termina por apoyar de facto
la 16gica del actual mercado global; o la de una izquierda que supere
los principios liberales y opte por asumir los sintomas de la dindmica
global como base de su propia identidad, aceptando el cardcter
antagoénico, en la perspectiva de una universalidad por venir, lo cual
implica posicionarse dialécticamente como la negacién de la
universalidad concreta actualmente existente de un mercado que
sigue siendo en esencia imperialista.

Conclusiones
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Mis alld de précticas y tradiciones locales, a nivel global, por el
desarrollo de los Estados modernos y su expansién econdmica
imperialista, estos han impuesto la exigencia a las poblaciones de
identificarse culturalmente con la nocién de nacionalidad, que han
promovido desde su consolidaciéon a finales del s. XVIIL. Tal
ordenamiento ha creado una sistematicidad inconsistente, cuyos
sintomas se traducen en distintas formas de exclusidon, desde el
racismo hasta la deshumanizacién por la inaplicabilidad de derechos
fundamentales, que ponen en cuestion los limites de la comunidad
politica. La labor politico-cultural que se le impone especificamente a
los excluidos es la comprensién de la dialéctica propia de este sistema
con el fin de confrontarlo e impulsar formas de integraciéon
coherentes con la dindmica global.

La posicién critica requerida implica la intervencién performativa
en el orden de representaciones culturales desde el espacio publico por
parte de los excluidos para subvertir las definiciones imperantes de
nacionalidad y con ello poner en marcha acontecimientos que aspiren
a transformar las condiciones de reconocimiento e inclusidn; asi
como el cuestionamiento constante de las ideologias en funcién de las
que los actores se asumen como parte del acontecimiento y del
colectivo que en él se conforma.

Las contradicciones del sistema son sin duda una forma de injustica
epistémica (Fricker, 2007), cuya rectificacién, como ensefa la
dialéctica hegeliano-marxista, no puede partir de su evasién como si,
en un espiritu progresista liberal los individuos simplemente pudieran
elegir su estilo de vida en la diversidad y respeto mutuo, més alld de su
identificacién nacional y los prejuicios inherentes. Como nos ensefian
Fanon (2009) y Bouteldja (2017), asi como los casos de Macolm X'y
Douglass referidos por Zizek (2016), un auténtico posicionamiento
politico consiste en asumir plenamente el conflicto desde la
perspectiva de aquél sobre quien se cometié la injusticia: el
colonizado, el esclavo, el sin-papeles, el sin-Estado, etc.

La cuestiéon de las formas culturales propias de una politica
decolonial, al tener que decidirse, no desde el Estado-nacién y sus
instituciones, sino desde los colectivos en resistencia, permanece
como una incdgnita en constante critica y redefinicion, lo cual, por
supuesto, requiere de lucidez filoséfica para discernir el desarrollo de
su dialéctica. En las condiciones actuales, tal labor implica un enorme
reto para las poblaciones que deben afrontar la lucha, pues sus
aspiraciones ficilmente se pueden distorsionar, como podemos
apreciar en los populismos y fundamentalismos que proliferan por
doquier en todo el espectro politico, los cuales siguen reproduciendo y
recrudeciendo las inconsistencias del Estado-nacién y sus formas de
identificacién cultural.2”

Tras la caida del Muro de Berlin, la oposicién capitalismo-
comunismo parecié perder vigencia y empezé a ser sustituida por
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diversos diagndsticos como el del fin de la historia con la hegemonia
de las democracias liberales (Fukuyama, 1992) o el de la
confrontacién de civilizaciones (Huntington, 1996) que parecié
confirmarse con los atentados islamistas a inicios de este siglo. Ante
tal panorama, hoy més que nunca es necesario repensar la dialéctica
hegeliano-marxista en clave decolonial, para evitar la apropiacién de
las luchas por quienes desde el nacionalismo intentan presentar el

problema como uno de defensa de la soberania de los pueblos

8 como si fueran

civilizados contra invasiones bérbaras,?
representantes de cierta tradicién cultural —que comunmente se
presenta en continuidad con un supuesto origen medieval o antiguo
—, o como la confrontacién de grupos étnicos y comunidades

religiosas que combaten por la supremacia de sus costumbres.
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Notas

1 “Imperialism” (Arendt, 1962, pp. 123-304).

2 Entre los siglos XIV y XVI, como forma de identificacién propia de la
hegemonia politica de los reinos y principados europeos que
paulatinamente superaban la feudalizacién y se afirmaban como
entidades soberanas frente a la institucién universal de la Iglesia, en
franca critica a su ideologia, lo cual fue poniendo las bases de los
cismas y de la Reforma protestante.

3 Como expresa la teorfa del contrato social en la formulacién elaborada por
Jean-Jacques Rousseau (2008), en su obra cldsica.

4 Miés tarde, Arendt (2015) explicard en La condicién humana que lo
politico no puede basarse directamente en las actividades productivas,
como la labor y el trabajo, sino en la accién conjunta (action in
concert). Tal distincién de actividades refiere a la divisidn aristotélica
entre poiesis y praxis, sobre la que se funda la separacion clésica del
dmbito doméstico (oikos) y el politico, o de lo privado y lo publico.

S "Race Unity as a Substitute for National Emancipation” (Arendt, 1962, p.
165).

6 “The Decline of the Nation-State and the End of the Rights of
Man” (Arendt, 1962, pp. 267-304).

7 Los imperios austrohﬁngaro, ruso y otomano.

8 Sobre el impacto de estas condiciones politicas en la cultura judfa de la
época en particular, constltense: Arendt (1978; 1997; 2007). El
primer capitulo de Los origenes del totalitarismo (Arendt, 1962, pp.
3-120) dedicado al antisemitismo en Europa también desarrolla un
estudio destacado del ambiente cultural de la época donde se fue
desarrollando el racismo nazi. Respecto a las condiciones de

representacion en que se gestd el genocidio armenio, consultese:
Gogek, Suny y Naimark (2011).

9 En el capitulo “Desventuras de la conciencia nacional” (Fanon, 1963, pp.

136-187).
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10 Considérense al respecto los estudios de Pablo Gonzalez Casanova (2006,
pp- 185-205) sobre la sociologia de la explotacién colonial y
particularmente su distincién entre colonialismo externo e interno. El
externo refiere a la fase imperialista ¢ internacional que ya hemos
descrito con Arendt. El interno refiere a la perpetuaciéon de las
estructuras de explotacién al interior de la nacién incluso tras su
supuesta emancipaciéon como instancia soberana frente a otras
naciones.

11Enel capitulo “Sobre la cultura nacional” (Fanon, 1963, pp. 188-227).

12 Considérense al respecto los estudios promovidos por Hobsbawm y
Ranger (2002) sobre la invencién de tradiciones como intentos de
introducir a las distintas poblaciones, tanto metropolitanas como
colonizadas, a los procesos culturales y sociales que requeria la
produccién econémica moderna.

13 En este sentido, como ha establecido Dussel (2008), la Modernidad, antes
de ser un proyecto epistémico que tiene su origen en el pensamiento
cartesiano, es uno de emancipacién politico-cultural que tienen su
origen en la colonizacién de América y sus contradicciones que
llevaron a los intelectuales del siglo XVI a un replanteamiento de la
concepcion del mundo. Sobre el predominio del eurocentrismo en las
ciencias sociales, constiltese también Dussel (2000).

14 Por el caricter global del imperialismo, el reto del pensamiento decolonial
es pensar sus procesos de lucha y sus identificaciones, como ya habia

identificado el marxismo, en esa misma escala. Al respecto, consultese:
Castro-Gémez y Mendieta (1998).

15 Gilles Deleuze (2013) planteé la cuestién de la conformacién de la
identidad en la resistencia, no solo como la persistencia en el tiempo
de una forma cultural determinada, sino como un acto creativo,
ofreciendo como ejemplo a Palestina que, a su parecer, existe como
pueblo a partir de que empez6 a resistir la imposicién sionista. Esta
perspectiva nos puede dar una clave para interpretar la nocién de
voluntad general de Rousscau (2008), la cual fue una de las
principales influencias ideoldgicas de la Revolucién francesa, como
producto de la resistencia contra el absolutismo y no, como supone
Arendt (1965), como imposicién de la mayoria que prefigura el
fracaso de la soberania de los Estados modernos.

16 Como indicamos en la introduccién, aunque el proceso de colonizaciéon
de América es anterior al del imperialismo de los Estados-nacién, en
él, como Todorov hace notar —y como sostienen Dussel (2000; 2008;
2015) o Bouteldja (2017), a quien discutiremos mds adelante— se
prefigura ya el modo de relacién con el otro, que desde entonces serd
definido como indigena, propio de la dialéctica moderna que llegara a
su paroxismo en los siglos XIX y XX.

17 Las referencias clasicas al respecto son la Dialéctica de la Ilustracion de

Adorno y Horkheimer (1998), las criticas de Benjamin (1968; 2003;
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2008) del concepto de historia y del desarrollo de los procesos de
reproduccion técnica.

18 Aparte del manifiesto de Bouteldja, consultese el siguiente didlogo sobre

la articulacién entre lucha de clases y lucha racial del partido para
profundizar en su contexto: Krebbers (2016).

19 Al respecto, me parece que Bouteldja estarfa en contra de quienes, desde
la filosoffa hermenéutica, como Taylor (1994), intentan presentar el
problema politico del migrante como una exigencia de
reconocimiento de sus costumbres como parte integrante de la
diversidad cultural de la nacién.

20 Con ello Bouteldja reconoce su deuda con la tradicién de pensamiento
decolonial latinoamericano, entre cuyas influencias estin los ya
referidos Dussel (2000; 2008; 2015) y Castro-Gémez y Mendieta
(1998), asi como también Grosfoguel (2011).

21 Milner (2023) muestra cémo esta tendencia de invocar la igualdad en
abstracto para abogar por las causas de los desfavorecidos sigue
reproduciendo la ideologia humanitaria y pseudo progresista de la
burguesia liberal, dentro del aparato imperialista que actualmente

tiene como punta de lanza a las instituciones culturales de los Estados
Unidos.

22 Mis alla de la cuestién judia, el tratamiento de asuntos raciales de Arendt
ha sido controversial y se le ha criticado por falta de consistencia en
sus apreciaciones (Gines, 2014), siendo su articulo sobre los
acontecimientos en Little Rock (Arendt, 1959) uno de los ejemplos
mis referidos. En la presente cita, sin embargo, me parece que Arendt
enmarca adecuadamente el problema como uno de exclusién politica
radical que deshumaniza a los afectados, y no simplemente como un
tema de preferencias sociales, como sugirié en el caso de Little Rock.

23 Dado que el lenguaje en esta perspectiva es la condiciéon primordial de la
accion, Butler reconoce que ademds de la performatividad se requiere

de un proceso de deconstruccién de los textos en los que se constituye
la nacionalidad, como establece Spivak (2010; 2010a).

24 Badiou no solo es uno de los filésofos que actualmente sostiene lo que
llama la Hipdtesis comunista (Badiou, 2008), sino que intenta
reformular los fundamentos de accién politica desde una ontologia a
partir de la que se pueda dar cuenta de la capacidad transformadora de
la realidad de los acontecimientos politicos (Badiou, 1999), lo cual lo
coloca como uno de los filésofos vivos mas influyentes.

25 Habermas (1994; 2008) es el representante por excelencia de esta idea
liberal del Estado moderno como instancia puramente racional,
simétrica y neutra que puede ofrecer lugar a toda forma de identidad
cultural, siempre y cuando argumente su posicién en términos de una
racionalidad que pueda ser aceptada por todos.
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26 Respecto a estos encubrimientos, Zizek (2009) ha denunciado que no se
trata de elaboraciones tedrico-filoséficas, sino que basan su eficacia, en
tanto condensaciones de contenidos particulares con principios
universales, en que son presentados poéticamente, lo cual, en virtud
de sus efectos estéticos los vuelve accesibles y seductores, y los dota de
autoridad cultural como si fueran expresiones de una identidad
nacional profunda.

27 Al respecto, considérense las recientes reflexiones de Zizek (2023; 2023a)
sobre los recientes disturbios en Francia motivados por el asesinato de
un joven de origen magrebi por la policia y las inconsistencias de la
politica imperialista rusa, o sobre la violencia étnica que podria llevar
a una guerra civil, la persecucién o el exterminio, en Manipur, India,
entre los nacionalistas hindues y la minoria cristiana Kuki.

28 Considérense, por ejemplo, las declaraciones del politico espafol Josep
Borrell, quien ocupa el cargo de alto representante de la Unién para
Asuntos Exteriores y Politica de Seguridad de la Comisién Europea, y
tuvo la ocurrencia de describir la politica europea de la siguiente
manera: “Europa es un jardin [mientras que el resto del] mundo es
una jungla” (citado en Bosnic, 2022).
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